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Este artículo, resumen de mi tesis doctoral Análisis crítico de La civilización hispano-árabe de Titus Burckhardt1 , se ocupa 
principalmente de la obra de Burckhardt La civilización hispano-árabe, aunque teniendo en cuenta ocasionalmente sus 
libros Esoterismo islámico, Ensayos sobre el conocimiento sagrado y Espejo del Intelecto. 
La civilización hispano-árabe ofrece un idílico panorama de la cultura andalusí, que presenta como un modelo de lo que el 
islam era capaz de crear; intenta responder a las críticas al islam a la par que enaltece sus logros, reuniendo un 
cumplido repertorio de tópicos idealizadores de al-Andalus. En una somera búsqueda por Internet se descubre que el 
libro es citado en la bibliografía de programas de asignaturas de rango universitario impartidas en facultades 
españolasa. Asimismo, es citado, a veces incluyendo capítulos completos, en artículos "colgados" en la redb;  recibe 
elogios como éste: "Este es un profundo y hermoso estudio de la importancia de la civilización de Al-Andalus, la 
España musulmana, muy recomendable"c. 
En el horizonte de la historiografía española resulta paradójico que La civilización hispano-árabe haya sido varias veces 
reimpresa y sin embargo apenas haya traducciones de Ignaz Goldziher, C. Snouck Hurgronje, Henri Lammens, Joseph 
Schacht, S. D. Goitein, P. Crone, Bat Ye'or y otros notables investigadores. El libro fue publicado por primera vez en 
alemán en 1970, con el título Die maurische Kultur in Spaniend y en inglés en 1972 como Moorish Culture in Spaine. Sin 
embargo, no nos consta que se haya realizado edición francesaf. La condición de musulmán de Burckhardt se refleja en 
el enfoque general, en sus presupuestos y valoraciones, en la selección de contenidos y en las conclusiones de La 
civilización hispano-árabe. 
Titus Burckhardt, suizo-alemán, nació en Florencia en 1908 y murió en Lausana en 1984; fue sobrino-nieto del famoso 
historiador Jacob Burckhardt . En la década de 1930 pasó algunos años en Marruecos. Destacó como uno de los 
exponentes de la "sabiduría perenne" o "verdad universal" de la metafísica, la cosmología y el arte tradicional"g. Fue 
miembro eminente de la "escuela tradicionalista" del siglo XX, que incluía en sus filas a F. Schuon, M. Lings, S. H. 
Nasr, A. Coomaraswamy y R. Guénon. Estos dos últimos, de una generación anterior,  pueden ser considerados los 
maestros del grupo. A imitación de Guénon, destacado masón, Burckhardt se convirtió al islam, aprendió árabe y 
entró en contacto con el sufismo.  
LAS CRÓNICAS MUSULMANAS  
Burckhardt da por buenos, sin el pertinente examen crítico, los datos procedentes de las 
crónicas musulmanas. Éstas fueron escritas por historiadores al servicio del poder y con-
tienen exageraciones, relatos legendarios y fantásticos, inexactitudes, falsedades y no 
pocas incongruencias. 
Las crónicas árabes de los primeros siglos de al-Andalus están escritas desde una perspectiva deformada favorable a 
los omeyas2; "la mayoría de los cronistas omeyas son clientes de los omeyas, paniaguados suyos, que no podían ser 
imparciales"3. "Esta historiografía cortesana procuró ocultar las horas negras de aquella dinastía"4. Burckhardt recoge 
                                                 
1 Leída en la Universidad de Alicante en octubre de 2008. 
2 cf. Collins (1992). La conquista árabe, p.118. 
3 Viguera (1988). Cronistas de al-Andalus, p.90. 
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los pormenores de la batalla de Zalaca de las crónicas, probablemente por intermediación de Menéndez Pidal, que los 
entretejió "sin aquilatar su veracidad"5; de las crónicas de este periodo había escrito Dozy: que "contenían verdades 
mezcladas con fábulas" y que "casi toda la historia musulmana, al avanzar el tiempo, se convirtió en una leyenda", "los 
hechos están mezclados con leyendas, las verdades con comentarios y lo genuino con lo espúreo. Contienen 
narraciones maravillosas, ensueños, milagros, epístolas fingidas, versos adulterados, discursos y diálogos supuestos, 
que ofrecen todo el aparato de la antigua sabiduría oriental y se apoyan en la autoridad de testigos, que se dicen 
oculares y cuyos nombres se citan, pero que nunca han existido. Estos libros, cuyo estilo es pésimo y prolijo hasta el 
tedio, fueron compuestos con la misma idea que los Pseudo-Waqidis, esto es, para excitar el ardor bélico de los 
musulmanes y para azuzar su odio contra los cristianos; por lo cual las derrotas de éstos y las victorias de aquéllos se 
exageran ridículamente”6.  
En lugar de las exposiciones y comentarios histórico-críticos, introduce anécdotas y rela-
tos de las crónicas y otras fuentes musulmanas, algunos de ellos manifiestamente fantás-
ticos y otros cuya inexactitud ya había sido demostrada por la historiografía mucho antes 
de la publicación de La civilización hispano-árabe. 
Algunos ejemplos.– La invención de los oficios por los profetas, leyenda que Burckhardt expone, dando la impresión 
de que comparte el crédito que tal leyenda tenía para los musulmanes corrientes; tal relato fue fabricado con intención 
de ennoblecer las tareas juzgadas en la sociedad musulmana como menos honrosas7, pues "es notorio el desprecio 
generalizado del mundo islámico hacia artistas y artesanos"8. La civilización hispano-árabe  ignora el desdén de la sociedad 
islámica hacia el trabajo manual; nada dice de las discriminaciones legales que sufría el artesano (un tejedor no podía 
dar su testimonio en juicio, no podía contraer matrimonio con mujeres de condición superior o de estirpe árabe...). 
La artesanía. Dice Burckhardt:  Comentario: 
Contrastando con la técnica moderna, que ha desarrolla-
do sobre todo las herramientas para llegar al extremo de 
que una máquina reproduce con triste monotonía una y 
otra vez el mismo objeto desprovisto de alma, la artesanía 
hispano-árabe tendía a refinar el modo de trabajar para 
conseguir con los medios más sencillos los efectos más 
nobles. Esto requiere un dominio perfecto tanto de la 
herramienta como del material que se trabajaba y de aquí 
se deriva un autodominio sui géneris, como si el artesano o 
el artista  –ambas cosas no podían ser separadas una de 
otra– 
 
formara simultáneamente su obra y su propia 
persona; la maestría profesional era más que una habili-
dad externa. Recibía su trascendencia espiritual por el 
hecho de que con ciertos  procedimientos profesionales 
se transmitían a un tiempo los puntos de partida de una 
sabiduría contemplativa. (Burckhardt 1992: 64-65) 
En tiempos de los omeyas perduró la mentalidad de la 
sociedad nómada árabe que despreciaba al herrero, al 
campesino, al platero y al fabricante de espadas. "Tres 
ocupaciones son practicadas siempre por la clase inferior 
de los hombres: tejer, escarificar y curtir pieles"; algunos 
autores añadían a la lista el domador de monos9 El tejedor, 
que Burckhardt toma como ejemplo de la artesanía, era 
tenido desde la época preislámica, junto con el flebotomis-
ta, como uno de los dos oficios viles por excelencia10. La 
costumbre de despreciar el trabajo era corriente en los 
círculos sufíes11, lo que resulta sorprendente en el caso de 
Burckhardt, que adoptó la vía sufí. 
Sobre la incursión de Almanzor a Santiago, dice 
Burckhardt: 
Comentario: 
Almanzor, en su incursión contra Santiago de Composte-
la, respetó la tumba del apóstol. (cf. Burckhardt 1992: 18) 
La noticia de que el Victorioso respetó el sepulcro de 
Santiago ha quedado desmentida por las investigaciones 
arqueológicas. El hecho habitual era que los musulmanes, 
que conocían la devoción de los cristianos, destruían los 
santuarios donde se guardaban las reliquias, y el mismo 
                                                                                                                                           
4 Viguera (1988). Cronistas de al-Andalus, p.90. 
5 Huici Miranda (1956). Las grandes batallas de la Reconquista, p. 48. 
6 Huici Miranda (1956). Las grandes batallas de la Reconquista, p. 49. 
7 cf. Brunschvig (1976). Études d'Islamologie (t. I), p. 148. 
8 Gómez de Avellaneda Sabio (2002). Patio de los naranjos: el sahn como imagen del paraíso, p.683. 
9 cf. Shatzmiller (1994). Labour in the Medieval Islamic World, p.371. 
10 cf. Schacht (1995). Law and Justice, p. 563. 
11 cf. Shatzmiller (1994). Labour in the Medieval Islamic World, p.376. 
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santuarios donde se guardaban las reliquias, y el mismo 
Almanzor combatió, saqueó o destruyó sistemáticamente 
los más famosos y venerados monasterios cristianos del 
Norte. 
Almanzor "sólo destruyó la abadía, ya que ésta era un 
foco de concentración para los cruzados". (Burckhardt 
1992: 18) 
No hay ninguna constancia histórica de que, a finales del 
siglo X, Santiago de Compostela fuera un "foco de con-
centración de cruzados"; esta afirmación implica la suposi-
ción de que los monjes cristianos eran guerreros y de que 
su belicismo emulaba el ejemplo de los guerreros musul-
manes, que solían asociar la guerra contra los infieles con 
el monacato. La tesis de que fueron primeramente los 
monjes de Cluny quienes convirtieron la reconquista en 
una cruzada ibérica merece poco crédito. 
Las crónicas musulmanas, al relatar un mismo episodio histórico, difieren corrientemente 
en muchos de los pormenores, discrepando también en las cifras que brindan al lector, 
mostrándose siempre favorables a los intereses del soberano de turno o ensalzando a la 
comunidad musulmana frente al enemigo cristiano. Cuanto más alejados en el tiempo 
están los cronistas de los sucesos que narran, más libres se sienten para incluir en el rela-
to detalles novelescos e inventados. Burckhardt, ante datos dispares de las fuentes que 
utiliza, opta por algunos de ellos sin fundamentar su elección; no tiene en cuenta, por 
ejemplo, la mayor credibilidad de los cronistas testigos presenciales o participantes en el 
evento y no aplica sistemáticamente el criterio de reducir las cifras por diez las cifras de 
las crónicas musulmanas.  
Respecto a los motivos que llevaron al emir almorávide Yusuf al-Tachufin a al-Andalus, Burckhardt ha optado por 
exponer la versión del Rawd al-qirtas, posterior en dos siglos a los hechos, sin alegar ningún porqué de la elección de 
ésta en lugar de otras más cercanas. Burckhardt se complace en describir la interesante imagen de los hombres velados 
del desierto; los andalusíes, sin embargo, veían en ellos una amenaza para su seguridad y sus pertenencias, más que un 
pintoresco motivo de gozo; Burckhardt subraya el carácter religioso del movimiento almorávide, sin mencionar las 
importantes razones políticas y económicas que lo originaron; en el relato de la batalla de Zalaca incluye todos los 
detalles fantásticos, incluyendo el de los tambores almorávides y de su efecto desastroso sobre los cristianos, "cliché 
falso y desorbitado" que "ya conviene irlo olvidando"12. Aporta  Burckhardt cifras de muertos y heridos "según las 
crónicas musulmanas"[sic]; sin embargo, las crónicas discrepan entre sí en las cifras, y las traídas a colación por 
Burckhardt corresponden, multiplicando algunas por diez y dejando otras como las encontró, al Rawd al-qirtas, obra 
poco digna de crédito. 
Collins advierte de las dificultades que acechan al historiador que se ve en la circunstancia de tener que utilizar la 
historiografía musulmana: "Sería metodológicamente poco razonable recurrir a textos tan claramente híbridos como el 
Ajbar Machmu'a, el Fath al-Andalus o los presuntos apuntes de clase de Ibn al-Qutiyya en busca de buena información 
sobre la historia de la España islámica (al-Andalus) en los siglos VIII o IX. Aun libros generalmente homogéneos, 
como los de Ibn al-Atir e Ibn Jaldún, pueden estar igualmente viciados. Esto deja al posible historiador de la España 
del siglo VIII en una dificultad no pequeña en lo que concierne a la confianza que puede asignarse a sus fuentes, si es 
que se les puede asignar alguna". "La hipercrítica, como gustan llamarla sus adversarios, es preferible a escribir un libro 
de aventuras"13. 
EXAGERACIONES Y OMISIONES 
Sobrevalora Burckhardt el factor estético, el componente artístico y literario, el pintores-
quismo y lo "romántico", a la vez que minusvalora la dimensión jurídica y concede poca 
importancia a los factores social y económico. Burckhardt apenas tiene en cuenta el ele-
mento jurídico –el contenido de la ley o las respuestas jurídicas (fatwas)–, aunque el dere-
cho islámico sea una de las fuentes más importantes para la investigación de la sociedad 
                                                 
12 cf. De las Cagigas (1948). Los mudéjares (t. I), p.221. 
13 Collins (1992). La conquista árabe, 710-797, p.11. 
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islámica. Ignora hechos tan fundamentales como que, a diferencia del cristianismo, el 
islam desconoce el concepto antropológico-jurídico de "persona", por encima de las 
diferencias de religión, de sexo y de condición libre o esclava.  
Dice Burckhardt: Comentario: 
No hay mejor medio para entrar en comunicación directa 
con una civilización del pasado que la contemplación de 
una obra de arte, siempre que ésta represente, dentro de 
esa civilización algo así como un núcleo espiritual. (Burc-
khardt 1992: 11) En ella [la obra de arte] suele manifestar-
se siempre algo esencial, algo que no sabemos captar a 
través de la historia, con sus rasgos más o menos exter-
nos, algo que se escapa al análisis de las circunstancias 
socioeconómicas. (Burckhardt 1992: 11) 
Minusvalorar la dimensión jurídica es una seria carencia  
pues "es en la historia del derecho donde hay que buscar 
los hechos y su significación"14. El derecho islámico es 
una de las fuentes más importantes para la investigación 
de la sociedad islámica15. Las fuentes jurídicas tienen una 
calidad mayor que las literarias16. 
Generaliza exageradamente al remitir las causas y los motivos profundos de los episodios 
históricos a la revelación coránica, al Hadiz, o a los árabes, o al carácter árabe. Su punto de 
vista providencialista incurre, a veces, en el fatalismo. 
Dice Burckhardt: Es imposible imaginarse la fuerza combativa de los ejércitos musulmanes sin ese celo religioso, 
estímulo de un pueblo que sabe que Dios está de su parte. Tanto más sorprendente es el hecho de que, una vez 
depuestas las armas, los musulmanes tratasen a cristianos y judíos con una tolerancia como no la solían practicar ni los 
judíos ni los cristianos dentro de sus propios dominios. (Burckhardt 1992: 29) 
Sobre el predominio racial árabe, dice Burckhardt: Comentario: 
La sangre árabe quedó muy pronto diluida, pero –según 
la conocida ley de herencia, que en parte contrarresta 
estas mezclas– siguió apareciendo como rasgo dominante 
una y otra vez hasta nuestros días, de modo que el puro 
tipo árabe no llegó nunca a desaparecer. En eso desem-
peña un papel no desdeñable el hecho de que la lengua y 
la cultura eran árabes: una cultura que abarca a todo el 
hombre, favorece siempre el desarrollo de determinados 
tipos, que se distinguen tanto física como psíquicamente . 
(Burckhardt 1992: 40) 
¿Realmente quiere suponer Burckhardt que la lengua y la 
cultura se reflejaban en el dominio genético o conforma-
ban el mestizaje resultante? La realidad es que se dio una 
"hispanización racial" de los omeyas de al-Andalus: los 
retratos de los soberanos cordobeses dicen que la mayoría 
de ellos no tenían apariencia árabe, eran rubios o pelirro-
jos; algunos tenían la tez clara y sonrosada17  y los ojos 
azules18,. Eran rubios y de ojos azules, asimismo, 
Muhammad al-Mahdi y 'Abd al-Rahman al-Murtada, como 
sus hijos, hermanos y todos sus allegados. Los monarcas 
'Abd Allah y 'Abd al-Rahman III se teñían de negro19, 
                                                 
14 Pernoud (1998). Para acabar con la Edad Media, p. 89. 
15 "El mismo derecho islámico es una de nuestras fuentes más importantes para la investigación de la sociedad islámica, y explicar el 
derecho islámico en términos de sociedad islámica corre el riesgo de convertirse en un argumento circular". (cf. Schacht (1995). Law 
and Justice, p. 539) 
16 El estudio de los procesos (tribunales reales, eclesiásticos e incluso audiencias señoriales) y de los indultos aporta toda una serie de 
informaciones más auténticas y de alcance mucho más diverso sobre los diferentes aspectos de la vida cotidiana y de las reacciones 
psicológicas. (Heers (1978). El clan familiar en la Edad Media, p. 8) 
17 Hixam I, Muhammad, 'Abd Allah, 'Abd al-Rahman III. 
18 Señas personales de Abd al-Rahman III: Era de tez blanca, ojos azul oscuro algo rojizos, rostro atractivo, corpulento. Sus piernas 
eran cortas, hasta el punto de que su estribo, por esta razón, bajaba apenas un palmo de la silla. Cuando montaba a caballo parecía de 
talla aventajada; pero, a pie, resultaba bastante bajo. (Una crónica anónima de Abd al-Rahman III al-Násir (1950). p.89) 
19 Retratos de los emires cordobeses: Abd al-Rahman I. Era alto, rubio, tuerto, de mejillas enjutas y tenía un lunar en el rostro. 
Hixam I. Este príncipe tenía la tez muy blanca, el pelo rojizo y una excelente vista. Al-Hakam I. Era alto y delgado, de nariz muy 
correcta y no empleaba afeites; tenía la tez muy morena. Abd al-Rahman II era alto, moreno, de ojos grandes y negros, la nariz 
aquilina, los párpados morenos y larga barba; hacía mucho uso del henné (alheña) y del ketem. Muhammad. Tenía la tez clara y 
sonrosada: era bajo, con la cabeza pequeña y barba abundante. Al-Mundir. Moreno, de cabello ensortijado; empleaba el henné y el 
ketem; tenía el rostro marcado de viruelas. Abd Allah. Tenía la tez clara y subida de color, los ojos azules y nariz aquilina, era rubio, 
de estatura regular y se teñía de negro. Abd al-Rahman III. Tenía la piel blanca y los ojos azul oscuro; era de estatura mediana, her-
moso de cuerpo y elegante; se teñía de negro. Al-Hakam II. Era de un rubio rojizo, tenía grandes ojos negros, la nariz aquilina, la voz 
gruesa, las piernas cortas, corpulento, los brazos largos y la mandíbula superior muy saliente. Hixam II. Rubio, de ojos azul oscuro 
muy grandes, enjuto de rostro, barba rojiza, el cuerpo bien formado y las piernas cortas. (Ben Idhari) Sánchez-Albornoz (1974). La 
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quizá para parecer árabes. En cuanto a la elección de 
esposas, preferían las rubias: "lo que no sé es si su gusto 
por las rubias era una preferencia connatural en todos ellos 
o una tradición que tenían de sus mayores y que ellos 
siguieron", dice Ibn Hazm; "eran todos rubios, por heren-
cia de sus madres, y este color vino a ser en ellos congéni-
to, quitado Sulayman al-Zafir"20. 
Burckhardt no es ecuánime al valorar la deuda del islam con las grandes civilizaciones 
que le precedieron –romana, griega, bizantina, persa... A veces minusvalora tal deuda y 
otras veces, esporádicamente, en sentido inverso, destaca la importancia o demuestra la 
pertinencia cultural de un motivo islámico porque se encuentra en otras civilizaciones 
tradicionales más antiguas; si algo ha sido tomado por el islam, es porque tenía un valor 
universal. La historia demuestra que el islam en general y la cultura andalusí en particular 
son deudores de otras culturas por lo que respecta al culto21, a la ley musulmana22, al arte, 
a la artesanía... 
La artesanía de la seda procedía de los imperios bizantino y sasánida. El origen del papel hay que buscarlo en China. El 
tiraz era una institución bizantina, que llegó a al-Andalus procedente de Egipto y Bagdad y fue suprimido por los 
sultanes almohades. "En al-Andalus se ha documentado la intervención masiva de marmolistas cristianos en la Aljama 
cordobesa del siglo X". Técnicas y formas prevalecientes en el Bajo Imperio romano lo fueron por el islam en Egipto 
y Siria. Variadas técnicas arquitectónicas romanas fueron adoptadas en al-Andalus23; ciudades como Toledo árabe no 
se pueden explicar sin el legado premusulmán24. 
El arte es la única rama de la civilización islámica de la que poseemos documentación de los primeros cien años: por 
una vez podemos ver realmente, frente a sólo la esperanza de ver, lo que sucedió en la formación de un modo de 
expresión islámico diferenciado. ¿Qué es lo que vemos? Escultura antigua tardía, pinturas de desnudos, alegorías 
griegas con letras griegas, mosaicos bizantinos... para mencionar sólo algunas de las más asombrosas  sorpresas... 
¿Quién se hubiera atrevido a sugerir que las monedas anicónicas, datadas en cincuenta años después de las conquistas, 
fueron precedidas por acuñaciones genuinamente bizantinas y sasánidas con efigies imperiales, cruces y altares de 
fuego? Ciertamente, la sugestión de que las creencias familiares del islam fueron precedidas por un repertorio 
comparable de las creencias de otros pueblos ha sorprendido a la mayoría de los estudiosos como algo completamente 
increíble25. 
Las características cruciales de la institución de wala' derivan del derecho romano y provincial26. 
La civilización hispano-árabe no ha destacado suficientemente la persistente influencia del 
mundo romano en el Imperio islámico. Burckhardt no tiene en cuenta que el islam adop-
tó elementos del derecho y de las instituciones romanos; atribuye la agricultura de rega-
dío del sur peninsular a la aportación árabe, por encima de la romana. El popular hamman 
fue un elemento tomado en préstamo de las termas romanas y cuya decoración derivó 
                                                                                                                                           
España musulmana (t. I), p. 139. 
20 Ibn Hazm (2005). El collar de la paloma, p.138. 
21 Tomó muchos elementos del culto judío. cf. A. J. Wensinck: La influencia judía en los orígenes del culto musulmán. Traducción de J. M. 
Sáez de la versión de G.-H. Bousquet y G.-W. Bousquet-Mirandolle. Internet. 
22 Los conversos al islam cultos introdujeron sus ideas familiares, incluidos conceptos legales y máximas, en su nueva religión. Parale-
lismos como los existentes entre el derecho islámico y el romano frecuentemente tratan de doctrinas encontradas en el derecho 
romano clásico y el bizantino. (cf. Schacht (1982). An introduction to Islamic Law, p.20) 
Conceptos y máximas originadas en el derecho romano y bizantino, desde el derecho canónico de las iglesias orientales, del derecho 
talmúdico y rabínico, y del derecho sasánida, se infiltraron en el derecho religioso naciente del islam en su periodo de incubación, y 
aparecieron en las doctrinas del siglo II de la Hégira. (cf. Schacht (1982). An introduction to Islamic Law, p.21) 
23 cf. Pavón (1992). Ciudades Hispanomusulmanas, p.17. 
24 La Toledo árabe y mudéjar [...] no se puede explicar sin el legado romano y godo. Por esta línea cabe poner en tela de juicio el 
origen árabe –vía Córdoba– de los arcos de herradura y lobulados toledanos para hacerlos arrancar de la etapa goda de la ciudad. 
(Pavón (1992). Ciudades Hispanomusulmanas, p.19)  
25 cf. Crone (1987). Roman, provincial and Islamic law, p.17. 
26 cf. Crone (1987). Roman, provincial and Islamic law, p.41. 
 6
durante mucho tiempo de convenciones de la época preislámica27. 
Sobre la agricultura andalusí, el parecer de 
Burckhardt: 
Comentario: 
En el capítulo dedicado a la agricultura, presentando en 
primer lugar la imagen de la noria, Burckhardt pretende 
establecer que la agricultura andalusí no era deudora del 
pasado preislámico sino que debía sus progresos a los 
árabes; éstos habrían llegado a la península acompañados 
de expertos que traían, desde las tierras de Siria y el norte 
de África, el arte del regadío mediante canales, aljibes, 
pozos de garrucha y fosos de filtración. Señala Burc-
khardt, sin dar las oportunas referencias, que "algunos 
investigadores españoles afirman que los métodos de 
riego, tal como se siguen empleando en el sur de España, 
y el derecho de las aguas, estrechamente relacionado con 
ellos, son de origen romano" 
Los romanos practicaban la agricultura de regadío; la 
mayoría de los cultivos del regadío en la península son de 
origen romano28. Los romanos conocían la noria de co-
rriente y el principio de la noria de tiro (principio que se 
utiliza en los molinos de agua). Existía un gran mercado 
agrícola que ponía en relación la península italiana, la 
península ibérica y el norte de África. 
Técnicas y formas prevalecientes en el Bajo Imperio ro-
mano lo fueron por el islam en Egipto y Siria29. Variadas 
técnicas arquitectónicas romanas fueron adoptadas en al-
Andalus30. 
Dice Burckhardt, del Calendario de Córdoba: Comentario 
"Seguramente Rabi b. Zayd o Recemundo aprovecharía 
muchas cosas de las costumbres españolas que existían ya 
antes del dominio musulmán. Sin embargo, muchas 
plantas mencionadas por él, como los albaricoques (al-
barquq), los melocotones y la caña de azúcar sólo habían 
sido introducidas por los árabes. Sobre todo, el fondo 
astronómico del calendario, tanto en lo referente a su 
contenido como a los términos empleados, corresponde a 
la sabiduría oriental". (Burckhardt 1992: 80) 
El Calendario de Córdoba atestigua la intensificación del 
modelo romano y registra por primera vez la seda y otros 
cultivos nuevos. De las 134 plantas agrícolas enumeradas 
por los agrónomos islámicos andalusíes, se ha afirmado 
que 41 de ellas fueron introducidas por los musulmanes; 
sin embargo, tras un examen más detenido de esta mues-
tra, sólo puede aceptarse la introducción de 19 de ellas. 
Dice Burckhardt: Comentario: 
Al-Hakam II solicita al emperador de Bizancio que le 
enviara un maestro mosaísta. "Con ello quedó tendido un 
puente hacia el arte bizantino, aunque esto no significara 
más que un trasplante de procedimientos técnicos. Las 
formas decorativas que aparecen en los mosaicos del 
mihrab de Córdoba están totalmente ancladas en el estilo 
geométrico del arte islámico occidental; los atauriques de 
las dovelas del nicho han perdido el carácter imitativo de 
la naturaleza que todavía se observa en sus modelos 
bizantinos; no dan una impresión de profundidad, sino 
están convertidos en un melódico juego de líneas sobre el 
abanico de pavo real, a que se compara el arco de entrada 
al mihrab con mucha propiedad. (Burckhardt 1992: 18) 
En los trabajos de mosaico se mencionan siempre artistas 
bizantinos; para la decoración de Madinat al-Zahra' fueron 
llamados artesanos bizantinos quienes enseñaron a los 
andalusíes las técnicas propias. "De esta suerte, el poli-
cromo mosaico, adorno insigne de las iglesias bizantinas, 
iba a ser pronto la gloria de la mezquita mayor cordobesa, 
ampliada y renovada por el califa al-Hakam II". 
La civilización hispano-árabe minusvalora, cuando no ignora, las aportaciones de la civiliza-
                                                 
27 cf. Extract from the Encyclopaedia of Islam (1999). Hammam. 
Qosair Amra [...] es propiamente un baño, muy comparable a las termas romanas, de las que ha surgido evidentemente el hamman 
musulmán. (Marçais (1983). El arte musulmán, p.38) 
28 El papel "innovador" de la civilización islámica en este campo ha tendido a sobrevalorarse en ocasiones. La mayor parte de las 
técnicas de regadío conocidas en al-Andalus durante la época medieval [...] son ampliamente conocidas en periodos anteriores. (Man-
zano Moreno (1986). El regadío en al-Andalus, Internet, p. 622) 
29 "Botellas de vidrio y platos pintados del siglo VIII hallados en Egipto y Siria mostraban que ambos países utilizaban las mismas 
técnicas de elaboración y usaban las formas y las técnicas comunes en el Bajo Imperio romano". (cf. Shatzmiller (1994). Labour in the 
Medieval Islamic World, p.36) 
30 cf. Pavón (1992). Ciudades Hispanomusulmanas, p.17. 
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ción visigoda a la civilización hispano-árabe. 
De la artesanía del cuero, dice Burckhardt: Comentario: 
Córdoba tenía fama por su marroquinería; no en vano la 
palabra francesa cordonnier, zapatero, se deriva del nombre 
de esta ciudad. (Burckhardt 1992: 64) 
"Sabemos a lo menos que el trabajo del cuero en Córdoba, 
de gran crédito a través de la historia islámica de España, 
es anterior a la conquista sarracena". 
Minimiza el papel creativo –así como el papel transmisor de un patrimonio– de la pobla-
ción autóctona hispana en la formación de la cultura hispano-árabe. Es evidente que el 
islam fue mucho más brillante en la península ibérica que en el norte de África: la heren-
cia cultural hispanorromana-visigoda y la singularidad de la población autóctona son 
factores de los que no se puede prescindir para explicar el "esplendor de al-Andalus". 
IDEALIZACIONES 
Burckhardt idealiza el grado de cultura de la población de Qurtuba, el trato de las muje-
res andalusíes, la "tolerancia" con los dimmis y otros aspectos de la sociedad cordobesa. 
Idealiza también la esclavitud islámica, comparándola positivamente con la norteameri-
cana, pero olvidando que en el islam la institución tiene la sanción de la revelación corá-
nica, por lo que no era posible su abolición desde dentro del islam sin oponerse al Corán. 
Sobre la esclavitud andalusí, dice Burckhardt: Comentario: 
No debemos comparar la esclavitud, tal como se conoce 
dentro de la civilización islámica, con la esclavitud roma-
na o con la norteamericana del siglo XIX: en el Islam, el 
esclavo nunca llegó a ser considerado como una mera 
“cosa”. Si su dueño le trataba mal, podía acudir al juez y 
conseguir su manumisión. Su dignidad de musulmán era 
intocable. (Burckhardt 1992: 42) 
En tanto que musulmán, el esclavo gozaba de un recono-
cimiento de derechos. Pero la mayoría de los esclavos 
procedían de países no musulmanes –por capturas o 
compra en mercado de esclavos–, y no eran musulmanes. 
¿Cuáles eran sus derechos y dignidad en ese caso? La 
esclavitud fue una causa de que muchos de ellos islamiza-
ran, para mejorar su estatus. 
Burckhardt no menciona las lacras de las concubinas 
esclavas, los eunucos ni los soldados esclavos  
En EE.UU. no existieron tales lacras; la esclavitud duró 
poco, conoció acerbas críticas y fue abolida por una guerra 
civil, porque nunca se reconoció su legitimidad moral. 
Sobre los nómadas: Comentario: 
Burckhardt idealiza al nómada, recurriendo a textos de 
Ibn Jaldún, quien consideraba a los beduinos una fuerza 
regeneradora de la decadencia a la que inexorablemente 
desembocaba la vida sedentaria, los únicos capaces de 
regir eficazmente el Estado islámico. 
Estima el modelo de Ibn Jaldún de la dialéctica entre el 
nomadismo y el sedentarismo una teoría válida para 
explicar "todas las culturas del continente asiático, incluso 
la Europa pre-medieval", sin tener en cuenta las críticas 
que había hecho Lévi-Provençal veinte años antes de la 
Ibn Jaldún dio de los beduinos una imagen ferozmente 
negativa, que Burckhardt ignora: "Todo país conquistado 
por los árabes muy pronto es arruinado. La inveteración 
de los hábitos agrestes de la vida nómada ha hecho de los 
árabes un pueblo rudo y montaraz. La tosquedad de sus 
costumbres ha devenido en ellos una segunda naturaleza, 
un estado en el que se complacen, porque les libera de la 
sujeción y les depara un vivir independiente. Tal 
disposición se opone al progreso social"31. 
                                                 
31 Continúa el texto: "Es antinómica a la propia civilización. Su máxima preocupación es deambular de un sitio a otro, recorriendo el 
desierto, y arrebatar a los demás sus bienes. Estado contrario a todo progreso... Tales son los árabes nómadas en general; añádase 
que, por su propia disposición, están siempre prestos a pillar los bienes ajenos, a buscar los suyos con el arma al brazo y a saquear sin 
medida ni límite. Cada vez que su vista alcanza un rebaño, un mueble o un utensilio cualquiera, apodéranse de ello indefectiblemente. 
Si, en su carrera tal llegan a conquistar el poder en alguna comarca o a fundar una dinastía, se dedican íntegramente a saciar su rapaci-
dad, anulan todos los reglamentos que sirven para proteger las propiedades y riquezas de los habitantes. Bajo su dominación, la ruina 
invade todo. Imponen a las gentes de oficio y a los artesanos prestaciones por las cuales no juzgan conveniente ofrecer alguna retri-
bución, siendo que el ejercicio de toda actividad es la verdadera fuente del lucro... Si las labores de toda índole tropiezan con dificul-
tades y cesan de ser provechosas, desaparecen la esperanza en el beneficio y se suspenden las actividades; la población recela, el orden 
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que había hecho Lévi-Provençal veinte años antes de la 
publicación de La civilización hispano-árabe. 
 
PROCEDIMIENTOS RETÓRICOS 
Una obra con el sello de la utopía y la apologética como La civilización hispano-árabe  apela 
a menudo a medios de corte sofístico para producir la apariencia de verosimilitud en la 
ficción a la par que se separa de la realidad. En algún momento el autor expone a la vez 
varias objeciones, que han sido planteadas por "un historiador moderno" a la civilización 
musulmana o hispano-árabe, y responde sólo a una de ellas, ignorando las otras, con 
intención de desacreditar el argumento en conjunto. Por otra parte, las objeciones son más 
que eso, son hechos, no meras opiniones. 
Dice Burckhardt: Comentario: 
Un historiador moderno observa que la cultura árabe de 
los siglos IX y X, a pesar del altísimo grado de su desa-
rrollo, no presenta ningún indicio de un orden comunal 
incipiente en manos del pueblo, lo que contrasta con la 
cultura latino-cristiana de la Edad Media; la vida en la 
España musulmana, según él, estaba totalmente a merced 
de los funcionarios de la realeza absoluta y de las, en 
cierto modo, rígidas donaciones de mano muerta, que 
quedaban al margen del progreso. Contra esto hay que 
señalar que la “rigidez” de las citadas donaciones no era 
considerada como contraria a la vida, sino como una 
protección y seguridad. (Burckhardt 1992: 57) 
La cultura hispano-árabe carecía de un orden comunal en 
manos del pueblo, el gobierno de la ciudad estaba comple-
tamente a merced del sultán, y ciertamente conocía un 
gran desarrollo de la propiedad amortizada. Burckhardt 
únicamente responde a esta última afirmación.   
Sobre la destrucción de Medina Azahara, dice 
Burckhardt: 
Comentario: 
...la fabulosa ciudad real Madinat al-Zahra, al oeste de 
Córdoba, es un campo en ruinas donde se están realizan-
do actualmente trabajosas excavaciones. (Burckhardt 
1992: 12) 
En un contexto en que está sugiriendo la desaparición de 
la Córdoba omeya por causa de los cristianos, Burckhardt 
menciona la desaparición de la ciudad califal de Medina 
Azahara, sin mencionar que sus destructores fueron mu-
sulmanes. 
Dice Burckhardt sobre la esclavitud: Comentario: 
Los traficantes de esclavos, en su mayoría judíos, traían a 
prisioneros de guerra hechos por los alemanes en Rusia o 
por los bizantinos en los países del Danubio, a través de 
Alemania y Francia, o bien por el Mediterráneo, a Espa-
Burckhardt hace partícipes en la responsabilidad de la trata 
de esclavos en al-Andalus a los comerciantes judíos, cuan-
do la demanda de esclavos provenía de la sociedad mu-
sulmana. No se refiere a la producción de eunucos, que 
                                                                                                                                           
establecido se trastorna y altera el progreso social. Además, los árabes son omisos, desentendidos de los asuntos gubernamentales, 
poco o nada se preocupan por impedir los delitos; la vigilancia por la seguridad pública les tiene sin cuidado; su único interés es 
extraer de sus súbditos los dineros, sea por la violencia, sea por ominosos gravámenes. Con tal de conseguir esta finalidad, descuidan 
de todo lo demás. La regularización de la administración del Estado, la procuración del bienestar del pueblo sometido, y la coerción a 
los malhechores son negocios que no les incumben. Conformándose a sus tradiciones, reemplazan las penas corporales por las 
pecuniarias, a efecto de acrecentar las exacciones a favor de sus ingresos. Ahora bien, las simples multas no bastan para impedir los 
crímenes y reprimir los atentados; por el contrario, alientan a los delincuentes, que ven la pena pecuniaria bien sencilla, con tal de 
realizar sus proyectos criminales; de suerte, los súbditos de esos beduinos vienen a quedar en un estado anárquico que sólo conduce a 
la destrucción social y a su prosperidad... Los beduinos son ávidos del poder y apenas habrá entre ellos quien consintiera en entregar 
la autoridad en manos de otro; el uno de ellos, ejerciendo el mando, no lo cedería a su propio padre, ni a su hermano, ni al principal 
de la familia... En el Yemen, su asiento, todos los centros de población están abandonados, excepto algunas ciudades; en el Iraq 
árabe, la misma suerte ha operado; todas las valiosas culturas que los persas habían protegido, han cesado de existir. En nuestros días, 
la Siria está desolada... En el Yemen todos los centros de población están abandonados, excepto algunas ciudades; en el Iraq árabe, la 
misma suerte ha operado; todas las valiosas culturas que los persas habían protegido, han cesado de existir. En nuestros días [siglo 
XIV], la Siria está desolada". (Ibn Jaldún (1977). Introducción a la Historia Universal
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ña, donde eran muy buscados como sirvientes y guardia 
personal de los sultanes. Según al-Makkari, había en 
tiempos de 'Abd al-Rahman II, mediado el siglo IX, en 
Córdoba hasta catorce mil “eslavos”, que eran todos 
musulmanes y en su mayor parte libertos, ya que la ma-
numisión de esclavos se consideraba en el Islam como 
una de las acciones más meritorias. No todos los saqaliba 
eran eslavos de raza, más de uno era prisionero de guerra 
procedente del norte de España o había sido traído de 
Italia por piratas. Los “eslavos” libertos formaban entre 
la gente más ambiciosa del país. (Burckhardt 1992: 40) 
era el destino de muchos de tales esclavos, por su impor-
tante función en la vigilancia del harén, debido a la exis-
tencia de la poligamia, de los serrallos de concubinas y a la 
necesidad de proteger el honor de sus dueños. Otros 
historiadores conscientes de la deuda del islam en la pro-
ducción de eunucos, han repartido su responsabilidad 
entre los no musulmanes, mencionando que algunas ciu-
dades de la Europa cristiana estuvieron implicadas en su 
"manufactura"32. 
INCONGRUENCIAS 
La civilización hispano-árabe propone valoraciones incongruentes: elogia la artesanía hispa-
no-árabe, a la que considera un patrimonio muy importante–contra la falta de artesanía 
de la sociedad industrial- moderna– y elogia como un importante patrimonio cultural la 
carencia de artesanía de los beduinos –un testimonio de la riqueza espiritual del noma-
dismo es la carencia de imágenes, construcciones, escritura y artesanía33–, o sea que si era 
muy importante el patrimonio artesanal, era más valioso no tenerlo; elogia el –teórico– 
igualitarismo islámico y elogia la falta de igualitarismo real de las sociedades estructuradas 
en castas, algunos de cuyos rasgos característicos posee el islam; critica a Cisneros por 
haber destruido algunos libros árabes e ignora la responsabilidad de los propios musul-
manes por la destrucción de la gran biblioteca de Al-Hakam II, etcétera. 
La mujer igual y desigual al varón.- Burckhardt intenta demostrar que la corriente del amor cortés de la poesía proven-
zal tiene su origen en la cultura islámica. Admite que la tarea es difícil, pero "a pesar de eso es así". El quid de su argu-
mentación reside en afirmar que la mujer es al mismo tiempo igual y desigual al varón; igual en su dimensión espiritual  
e inferior en su dimensión "animal" ("como hembra, sin embargo, queda sujeta al hombre, debe obedecer al hombre"); pero a la 
mujer le agradaría renunciar a su libertad y someterse al varón ("la naturaleza femenina encuentra su realización en la obedien-
cia") mientras que el mando sería la "carga" del hombre ("el hombre tiene que hacerse cargo del deber de mandar"). La unidad 
personal de cuerpo y alma, la libertad y la dignidad, atributos esenciales de la persona, incluso la femenina, son puestos en 
suspenso por Burckhardt. 
Privilegios de los árabes; dice Burckhardt: Comentario: 
Los árabes se consideraban a sí mismos como miembros 
de la nobleza que gozaba de privilegios no sólo frente a 
los bereberes, sino también frente a los indígenas conver-
tidos al Islam. Contra ellos, los bereberes y los nuevos 
musulmanes españoles reclamaban con razones fundadas 
la igualdad de derechos. (Burckhardt 1992: 46) 
Burckhardt –en otra de sus obras– justifica la desigualdad 
diciendo que "toda cultura teocéntrica reconoce una 
jerarquía más o menos explícita de clases o "castas" socia-
les"; "esto no se explica por la pasividad de los pueblos ni 
por el poder de los soberanos, sino por el hecho de que 
ese orden social correspondía a la naturaleza humana"34. 
Así pues, la desigualdad pertenece a la naturaleza humana 
                                                                                                                                           
32 Mercaderes judíos, que tenían en Francia, y particularmente en Verdún, importantes "manufacturas de eunucos", estaban especiali-
zados en la venta de los destinados a guardar el harén. Cuando se les traía a España, eran todavía jóvenes; rápidamente aprendían las 
lenguas dominantes en Al-Ándalus, el árabe y el romance, y se hacían musulmanes... (Aguado Bleye (1947). Manual de Hª. de España (t. 
I). p.412) 
Al-Muktasar al-kabîr [...] sugiere la existencia de "factorías de eunucos" en el territorio musulmán. Además, una esclava puede recibir 
un contrato de emancipación a cambio de la producción de hijos (que son entonces esclavos), pero sólo si esto no la atormenta. [...] 
Esto es al menos un reconocimiento de que tal contrato podía ser oneroso para una mujer. (cf. Brockopp (2000). Early Mâlikî Law, 
footnote, p.152) 
33 cf. Burckhardt (1992). Fez, city of islam, p. 113. 
34 cf. Burckhardt (2000). Espejo del Intelecto, p. 40.  
Classification of mankind in different branches is endorsed both by reason and revelation. Not only the the Holy Qur'an alludes to 
this segregation rather it hints towards the basic widom of the phenomenon. It says: "O mankind! We have created you from a male 
and a female, and have made you nations and tribes that you may know one another. Lo! the noblest of you, in the sight of Allah, is 
the best in conduct. Lo! Allah is all-knowing, all-aware". [49:13] (Tariq Hashmi from PAKISTAN (September 19, 2003). Recuperado 
en: http://studying-islam.org/forum/topic.aspx?topicid=161&lang=&forumid=1 [18 mayo 2008]) 
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y en consecuencia la cultura islam ámica, al reconocerla, 
estaría más cerca de lo natural. ¿Cuáles son entonces esas 
"razones fundadas" por las que bereberes y muladíes 
reclamaban la "igualdad de derechos" frente a los árabes? 
Burckhardt "comprende" un orden fundado en la jerar-
quía de castas y por otro lado "comprende" también a los 
que se rebelan contra los privilegios de casta; le parece 
natural que los dimmis formen castas inferiores a la casta 
superior arabo-musulmana, pero no que haya castas de-
ntro de la umma musulmana. 
EL FACTOR NOVELESCO 
La civilización hispano-árabe incluye, improcedentemente, relatos novelescos dudosamente 
históricos –por ejemplo, el rey al-Mu'tamid enamorado de la lavandera Rumaikiyya–, 
como si fueran hechos históricos. Se recrea en lo anecdótico de corte literario, frente al 
análisis y la fundamentación histórica, especialmente aquello que puede ser "adornado" o 
glosado con una frase. 
Burckhardt compone la imagen de una sociedad en la que la poesía ocupaba un puesto destacado en la consideración 
social, en la que el talento poético podía nivelar distancias jerárquicas y salvar diferencias de condición. Un rapto 
poético en el momento oportuno sería motivo de que el inspirado por la musa fuera nombrado visir y un verso 
elevaría a una esclava a la condición de esposa de un rey, que tal es la historia de Rumaykiyya y el monarca sevillano al-
Mu'tamid. Cuenta la leyenda que éste paseaba acompañado de Ibn 'Ammar por la orilla del Guadalquivir, dedicados al 
juego poético, cuando una esclava que lavaba en la orilla35 supo completarle el verso que el monarca había 
comenzado36. No es verosímil que una mujer de clase baja fuera capaz de dominar la lengua y la poesía árabes, que 
"no se conseguía ni se consigue sino con un adiestramiento arduo y trabajoso"37. La anécdota de la esclava casada con 
un rey no era nueva, pues 'Abd al-Rahman III había tomado como esposa, según Ibn Hazm, a una zurradora de pieles 
a la que encontró junto a un río38. «Entre los autores árabes circulaba esta clase de patrañas con absoluta naturalidad, 
de manera que un autor oriental como Qazwini, en el siglo XIV (cuando ya Silves se hallaba desde hacía tiempo en 
poder de los cristianos) afirma "es raro que entre los habitantes de Silves se encuentre alguien que no sepa hacer 
poesía, o que no sepa de literatura"»39. 
Cuando el hijo mayor de al-Mu'tamid aconsejó a su padre que sería preferible ceder ante Alfonso que llamar a los 
bárbaros e intolerantes almorávides, éste le contestó: “No quiero que se me acuse de haber entregado al-Andalus a los 
cristianos... no quiero que se me maldiga desde todos los almimbares del Islam; si he de elegir, prefiero apacentar los 
camellos de los almorávides a cuidar los cerdos de los cristianos.” (Burckhardt 1992: 152) 
PRO CAUSA ISLÁMICA 
Admite Burckhardt, sin el pertinente examen crítico, explicaciones o relatos en beneficio 
                                                 
35 ¡Maravillosa vida la de Mutamid! De joven, cuando príncipe, gobierna en el Algarve portugués, entre suaves placeres, en compañía 
de su apasionado amigo Ben Ammar, torcedor de su vida. Elevado al trono de su padre, siembra de luces el Guadalquivir y llena de 
música los blancos palacios entre los olivos del Aljarafe. Se casa con una esclava –Rumaykiyya–, que supo completarle un verso 
cuando ella lavaba en el río, junto a la "Pradera de Plata". Para satisfacer su capricho de amasar adobes, le llena las albercas de alcan-
for y de ámbar. (García Gómez (1980). Poemas arabigoandaluces, p.33) 
36 Su matrimonio con una muchacha de origen humilde que poseía dotes de poetisa, se ha hecho famoso. Una tarde, cuando paseaba, 
acompañado por su amigo insustituible Ibn 'Ammar, por la orilla del Guadalquivir le propuso a éste el comienzo de un verso: 
La brisa transforma al río | en una cota de malla... 
Pero antes de que Ibn 'Ammar tuviera ocasión de recoger y continuar el verso, una muchacha del pueblo que paseaba en este mo-
mento, lo continuó en el metro exacto: 
En efecto ¡qué armadura más bella | Si el hielo lo dejara sólido! 
Admirado se volvió al-Mu'tamid hacia la poetisa y, como era sumamente bella, envió tras ella a uno de sus servidores para que se la 
trajera. Dijo la muchacha que su nombre era I'timad, pero que generalmente era llamada Rumaykiyya, por ser esclava de un tal Ru-
mayk, cuyas mulas conducía. Al-Mu'tamid preguntó si estaba casada; ella repuso que no. "Bien", dijo él, "pagaré el rescate por ti y me 
casaré contigo". Tenía talento y belleza y estaba llena de ocurrencias y caprichos. Al-Mu'tamid le fue leal durante toda su vida e hizo 
por ella lo imposible, accediendo a todo lo que se le antojaba para hacerla feliz. Su propio nombre de soberano, al-Mu'tamid 'ala-llah 
(el que pone su confianza en Dios), lo derivó del nombre de su mujer I'timad (confianza) (Burckhardt 1992: 139) 
37 Fanjul (2004b). La quimera de al-Andalus, p.210. 
38 cf. Fanjul (2004b). La quimera de al-Andalus, p.210. 
39 Fanjul (2004b). La quimera de al-Andalus, p.210. 
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del islam, así como admite aquellos que puedan resultar en detrimento de la civilización 
occidental moderna y, en menor medida, también del cristianismo, que sería una "revela-
ción" superada por la revelación mahometana.  
Lo que la caballería cristiana debe al islam andalusí, 
según Burckhardt: 
Comentario: 
El ideal caballeresco con todo lo que encierra de virtudes 
varoniles y culto a la mujer, tiene en el Islam un carácter 
mucho más amplio que en el cristianismo; tiene antece-
dentes más antiguos, pues se deriva del ejemplo preislá-
mico del caballero del desierto y posee una raíz más 
profunda, porque la espiritualización del oficio de las 
armas, la “guerra santa”, desempeña un papel esencial 
dentro del Islam, mientras que en el Cristianismo es de 
derivación secundaria. Aunque haya habido guerreros 
santos dentro del cristianismo, ninguno de los apóstoles 
era guerrero, siendo así que el Islam nació, como quien 
dice, en la guerra. Puede ser que fuera precisamente este 
carácter más generalizado de la caballería en el Islam la 
causa de que allí, dentro del marco de la cultura islámica, 
no haya adoptado nunca un estilo tan pronunciado y 
exclusivo, como lo desarrolló la caballería cristiano-
europea con su heráldica, sus torneos y sus cortes de 
amor. Sin embargo, han existido periodos durante los 
cuales los elementos correspondientes de la cultura islá-
mica, existentes ya desde siempre, se unieron de un modo 
más claro, formando una forma de vida caballeresca. En 
la España musulmana, ésta floreció lo más tarde en el 
siglo XI y no cabe duda de que desde allí habría de esti-
mular fuertemente a los vecinos países cristianos. (Burc-
khardt 1992: 115) 
La afirmación de que la caballería medieval cristiana tiene 
su fuente en al-Andalus carece de pruebas históricas 
sólidas y se funda en discutibles generalizaciones, tales 
como que el islam ha espiritualizado la guerra, el floreci-
miento temprano de la vida caballeresca en al-Andalus y la 
existencia de "caballeros del desierto" de Arabia. 
La superioridad del islam. Dice Burckhardt: Comentario: 
No debemos pasar por alto el hecho de que el carácter 
propio del Islam consiste en haber dado una forma activa, 
capaz de transformar al hombre, a una verdad general que 
no pasa de ser una premisa estática para el Cristianismo. 
(Burckhardt 1992: 30) 
Para comprender esta actitud a la vez bélica y pacífica, 
intentemos ponernos en el lugar de los musulmanes. Para 
ellos el Judaísmo y el Cristianismo no eran simplemente 
religiones extrañas, que habían irrumpido inesperadamen-
te a perturbar su mundo religioso, como resultaba el islam 
para judíos y cristianos: un simple escándalo, algo que en 
realidad no debería existir. En el pensamiento islámico, 
basado en el Corán, Judaísmo y Cristianismo ocupaban 
un lugar bien definido. El Islam se presenta a sí mismo 
como renuevo o restauración de la religión de Abraham 
en su forma original, que, en cierto modo, constituye el 
tronco ramificado en Judaísmo y Cristianismo. (Burc-
khardt 1992: 29) 
El Islam reconoce básicamente el Judaísmo y el Cristia-
nismo, aunque eche en cara a judíos y a cristianos el haber 
olvidado en parte, o "cubierto de un velo", los mensajes 
Burckhardt trata de conciliar dos tendencias antitéticas de 
la historia islámica: la expansión militar inicial y la relativa 
tolerancia posterior con los vencidos; cuando expone la 
tolerancia hacia los cristianos y judíos también menciona, 
con aprobación, la previa expansión bélica. Las primeras 
conquistas y guerras imperialistas del islam son justificadas 
sugiriendo que Dios estaba de parte de los musulmanes y 
la conciencia que tenían de ello avivaba su ánimo comba-
tivo40. Justificar la guerra no resulta convincente si no se 
trata de una guerra defensiva y evidentemente, las campa-
ñas militares de los primeros siglos no lo fueron. Sugiere 
Burckhardt que los musulmanes eran objeto de agresiones. 
La indeterminación histórica y el carácter abstracto de sus 
afirmaciones pueden inducir a creer que las guerras mu-
sulmanas han sido básicamente guerras defensivas. Burc-
khardt no indica ningún episodio en que los judíos o los 
cristianos "hostigaran" al islam; en el contexto en que la 
utiliza, refiriéndose a aspectos de doctrina, se puede en-
tender que cuando los judíos o cristianos refutaban o 
discutían la teología islámica, los musulmanes respondían, 
con todo derecho, con la espada; la realidad es que el islam 
lanzó la yihad a pueblos que no habían agredido a los 
                                                 
40 "Es imposible imaginarse la fuerza combativa de los ejércitos musulmanes sin ese celo religioso, estímulo de un pueblo que sabe 
que Dios está de su parte". (Burckhardt 1992: 29) 
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olvidado en parte, o "cubierto de un velo", los mensajes 
recibidos de Dios. Si esto no fuera así, concluye, tendrían 
que haber reconocido en él la doctrina prístina de Abra-
ham. (Burckhardt 1992: 30). 
lanzó la yihad a pueblos que no habían agredido a los 
musulmanes, de los que ni siquiera habían oído hablar (es 
el caso de la España visigoda), y que las campañas de yihad 
ofensiva duraron siglos. Burckhardt razona como musul-
mán: los cristianos y los judíos, para evitar la guerra, tenían 
que haberse convertido al islam o haberse sometido plena 
y voluntariamente a su dominio. 
Burckhardt justifica instituciones o costumbres que desde el punto de vista de la digni-
dad de la persona suponen un daño –por ejemplo, la poligamia para la mujer. 
Burckhardt, a diferencia de la opinión de muchos musulmanes contemporáneos, no pone objeciones a la poligamia, 
derecho exclusivo del varón41; considera la poligamia como algo natural y la justifica con razones metafísicas, 
psicológicas, históricas y sociológicas. Escribe que la mujer, por simbolizar la sustancia, se caracteriza por su 
exclusividad psíquica y por ello debe tener un solo marido; el hombre simboliza la forma, ergo le están permitidas varias 
mujeres42 (esposas legales más concubinas). El número de mujeres permitidas a un musulmán ha sido comparado 
tradicionalmente con el de temperamentos, camisas o monturas que puede poseer el marido43. Comparar a las mujeres 
con las camisas significa convertirlas en objetos, despojarlas de su dignidad. Snouck Hurgronje observa irónicamente 
que no se hace el planteamiento de si las mujeres no tendrían también cuatro temperamentos para equilibrar el suyo 
propio44. Burckhardt acude reiteradamente al simbolismo como argumento justificador ("el varón simboliza la 
forma"), pero el ser humano es más que un símbolo, es persona, objeto de estudio por su valor intrínseco, no sólo por 
lo que representa45. 
Burckhardt defiende la poligamia con argumentos contradictorios o circulares: como necesidad de pueblos guerreros, 
debería ser abandonada cuando éstos pueblos perdían su carácter belicoso; si "sirve de incentivo para una 
transfiguración amante de la mujer", ocasiona celos y sufrimiento sin cuento a las mujeres; si está en la naturaleza del 
varón, no es justo que haya sido exclusivamente la opción de la minoría privilegiada. ¿En qué apoya su afirmación de 
que la poligamia es resultado del carácter guerrero de un pueblo y no, por el contrario, que el carácter guerrero puede 
resultar, entre otros factores, de la poligamia? 
La civilización hispano-árabe ignora la imagen negativa de la mujer –que es incuestionable 
en el Hadiz o en la mentalidad de las masas musulmanas–, y expone en cambio una ima-
gen positiva que apenas se encuentra en Ibn 'Arabi o quizá algún otro escritor de la élite. 
No da cuenta que el islam español creó una verdadera sociedad de castas, en la que los 
dimmis (la población autóctona) fueron convertidos en una casta inferior de súbditos de 
segunda categoría, de parias. Justifica el cesaropapismo de los emires con la Iglesia his-
pana basándose en que los reyes visigodos se inmiscuyeron en sus asuntos, sin tener en 
cuenta que los visigodos fueron cristianos –primero– y luego católicos –aceptando la 
religión de la mayoría hispanorromana sometida–, que compartieron las mismas creen-
cias que sus súbditos. 
Dice Burckhardt: Comentario: 
Si un gobernante musulmán intervenía en la elección de 
un obispo, sólo se arrogaba el mismo derecho que, en los 
países cristianos, ejercían el rey o el emperador, basándo-
se en el hecho de que el obispo ostentaba siempre tam-
bién un poder temporal. (Burckhardt 1992: 32) 
La intromisión de los emires en los asuntos de la Iglesia 
ocasionó a ésta indudables daños, como la elevación de 
obispos simoníacos (Saúl) o corruptos (Hostegesis), el 
nombramiento por el califa de personas que ni siquiera 
eran sacerdotes (Recemundo), el veto de los más capaces y 
nombrados canónicamente (Muhammad a Eulogio para la 
sede de Toledo), o la celebración de concilios por motivos 
políticos (el de 852)... Proliferaron en aquellos siglos las 
                                                 
41 cf. Labaca (2005). El matrimonio polígamo islámico, Internet. 
42 El hombre puede casarse con varias mujeres, mientras que una mujer, a causa de su exclusividad psíquica, debida a su papel de 
substancia, no debe tener más que un solo marido. (Burckhardt (1999). Ensayos sobre el conocimiento sagrado, p.78-79) 
43 cf. Bercher et Bousquet (1989) Notes. En Le Livre des Bons Usages en Matière de Mariage, p. 120, note 52. 
44 cf. Bercher et Bousquet (1989) Notes. En Le Livre des Bons Usages en Matière de Mariage, p. 120, note 52. 
45 cf. Caro Baroja (2003). Los moriscos..., p.43. 
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herejías, los escándalos y las apostasías... 
APRIORISMOS  
1. Postula Burckhardt una interpretación apriorística de la historia, en la que valora au-
tomáticamente todo aquello que es tradicional, simbólico, oriental, antiguo, estético, 
"romántico"..., y desdeña lo moderno, utilitario, occidental, racional... Ignora, por opo-
nerse a sus ideas preconcebidas, que la decadencia del islam tenía causas internas, como 
son el peso de la tradición, la falta de innovación, el menosprecio del trabajo... 
Anquilosis de la civilización islámica.– El paso del clasicismo a la decadencia en el curso de unos pocos siglos se 
explica por muchas razones "en un mundo cerrado, tantas veces esclavo de la sacrosanta tradición como el islámico"46. 
Fórmulas, técnicas, procedimientos de composición arquitectónica y decorativa son alcanzados por la anquilosis y el 
declive. A veces es el empobrecimiento y la sequedad, más a menudo la abundancia profusa, una complicación inútil, 
una falsa riqueza, un falso virtuosismo que abren la vía del mal gusto. El gusto de lo nuevo, la inquietud fecunda que 
animaban las épocas de creación, han desaparecido casi del todo. Todo el esfuerzo de los artistas se limita al perfecto 
conocimiento y al uso fácil de una tradición de la que no podrían librarse47. Parece más relevante considerar que el 
declive islámico fue debido al colapso de las industrias de Oriente Medio que suponer que fue resultado del 
estancamiento del comercio48. En relación con el declive de la industria fabril, H. Gibb culpó a los musulmanes de 
tener una actitud negativa, casi un bloqueo mental, hacia la innovación técnica49. En el mundo árabe contemporáneo, 
las tareas técnicas y toda clase de trabajos connotan una baja condición y la deshonra50. La baja estima del trabajo 
manual, la deshonra asociada a muchas profesiones artesanales en el mundo árabe, la asimilación de las técnicas, 
procedimientos y mano de obra de los imperios conquistados, la rutina y la parálisis sobrevinieron a los pocos siglos 
de dominio islámico: los datos históricos ofrecen un cuadro nada idílico. 
2. Simplifica y tergiversa los hechos para acomodarlos a sus nociones y valoraciones pre-
vias. 
Afirma, con evidente intención de exaltar el valor de la artesanía musulmana, que el artista y el artesano eran una 
misma cosa ("ambos no podían ser separados"), pero la posición social del artista en el islam era manifiestamente 
inferior a la del escritor, el letrado y el sabio. Burckhardt opone la industria moderna, donde la máquina fabrica el 
producto, a la artesanía tradicional, en la que el artesano conseguía "con los medios más sencillos los efectos más 
nobles", mediante un dominio del oficio que transmutaba alquímicamente al propio trabajador desarrollando su 
autodominio. Pero en el mundo artesanal la especialización y la división del trabajo se daba en alto grado, lo que 
afectaba a la vida de los artesanos de muchas maneras. Al reducirse en algunas actividades la habilidad y el 
conocimiento técnico a un mínimo, la labor del artesano no estaba muy lejos de lo que se exige al moderno obrero 
industrial y la perfección se lograba "reproduciendo con triste monotonía una y otra vez el mismo objeto", como ha 
dicho Burckhardt de la máquina. 
3. Desdeña la explicación histórica, postulando explicaciones abstractas, "filosóficas", 
"metafísicas", simbólicas, esotéricas... 
Burckhardt analiza y valora la artesanía no tanto desde las circunstancias históricas que rodean la vida del artesano 
como desde una perspectiva "filosófica", desde consideraciones y valoraciones  abstractas, simbólicas. No se preocupa 
del artesano como individuo que sufre discriminaciones jurídicas y sociales, así como dificultades económicas, sino del 
valor simbólico del objeto artesano y del método productivo. También Burckhardt representa el mundo artesanal 
como si constituyera un todo único; en realidad había variadas artesanías, tantas como oficios y cuyas diferencias en 
                                                 
46 Dans ce monde isolé dans ses traditions, les courants internes qui, aux belles époques, avaient fait la vie de l'art musulman, avaient 
à peu près cessé. Dans l'Empire ottoman on ne vit que l'expansion inégale et toujours limitée d'un art officiel.  
Dans ce monde clos, maintes fois esclave de la sacro-sainte tradition, bien des raisons expliquent le rapide et constant passage du 
classicisme à la décadence. (Terrasse (1977). Classicisme et décadence dans les arts musulmans, p. 77) 
47 cf. Terrasse (1977). Classicisme et décadence dans les arts musulmans, p. 79. 
48 cf. Shatzmiller (1994). Labour in the Medieval Islamic World, p.52. 
49 Sir H. Gibb added another dimension to the decline of manufacturing by blaming the Muslims for having a negative attitude, 
almost a mental block, towards technical innovation. According to Gibb, the difference between the Islamic society and Europe, lay 
in their respective attitudes to practicality in cultural borrowing. Arab scientists experimented with empirical science but they oper-
ated on the margin of society, where empirical science never entered the educational curriculum. In Europe, science was viewed as a 
practical matter. (Shatzmiller (1994). Labour in the Medieval Islamic World, p.53) 
50 cf. Pryce-Jones (2000). The closed circle, p. 268. 
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cuanto al valor de la materia prima, el refinamiento de la técnica, la honra o dignidad de los artesanos, por lo que la 
generalización supone un oscurecimiento de la realidad histórica. 
4. Utiliza cualquier argumento a mano para postular la verdad de la revelación mahome-
tana, y utiliza el Corán y el Hadiz para dar valor a cualquier motivo o episodio históricos 
de la civilización hispano-árabe. Burckhardt se vale a menudo de las comparaciones con 
otras culturas y religiones con el fin de respaldar o justificar tal institución o tal aspecto 
de la cultura andalusí frente a las críticas y para demostrar que el islam es la síntesis y el 
coronamiento –el "sello"– de las civilizaciones precedentes. 
Los musulmanes reprochaban a los judíos haber difamado a Cristo y a la Virgen; a los cristianos, haber convertido a 
Cristo en un Dios. Según la interpretación de cada uno, los pasajes del Corán que contienen estos reproches 
representan una condena total o sólo parcial de la fe ajena. Los juristas islámicos –en el Islam, la teología y la 
jurisprudencia son inseparables– eran severos en su juicio: para ellos los judíos eran malditos por haber difamado a un 
enviado de Dios, y los cristianos eran víctimas del grave error de creer en tres dioses. (Burckhardt 1992: 33) 
En el pensamiento islámico, basado en el Corán, Judaísmo y Cristianismo ocupaban un lugar bien definido. El Islam 
se presenta a sí mismo como renuevo o restauración de la religión de Abraham en su forma original, que, en cierto 
modo, constituye el tronco ramificado en Judaísmo y Cristianismo. No quiere proclamar otra cosa que lo que 
podríamos llamar la doctrina primitiva de Abraham, el fundador de todas las religiones monoteístas: la fe en un Dios 
único incondicionado, que, por una parte, es incomparable en su esencia y excelso sobre todas las cosas y, por otra, se 
manifiesta continuamente tanto en el mundo creado por Él, como por medio de sus mensajes sagrados, que, desde los 
comienzos de la humanidad, ha ido comunicando a los pueblos por boca de sus enviados o profetas. Abraham, 
Moisés, Cristo y Mahoma cuentan entre tales enviados y profetas; éste último rubrica la serie, casi infinita, de 
mensajeros divinos al anunciar la esencia del profetismo, como tal, en su validez atemporal. De ahí resulta que el Islam 
reconoce básicamente el Judaísmo y el Cristianismo, aunque eche en cara a judíos y a cristianos el haber olvidado en 
parte, o “cubierto de un velo”, los mensajes recibidos de Dios. Si esto no fuera así, concluye, tendrían que haber 
reconocido en él la doctrina prístina de Abraham. (Burckhardt 1992: 30) 
Este destino del califa recuerda al de los merovingios con sus mayordomos y a otras estampas paralelas en la historia 
del Japón, cuando en lugar del emperador, que continuaba entronizado en su palacio, recibiendo homenajes, el Shogun 
detentaba el poder real. Al igual que el Shogunato creó su propia ciudad administrativa, que era independiente de la 
ciudad imperial, también Almanzor habría de construir, al este de Córdoba, la ciudad administrativa de Madinat al-
Zahira. (Burckhardt 1992: 52) 
Como en el Japón cortesano de la época Heyan, en la Bagdad de la alta Edad Media, influenciada por el ambiente 
asiático, no se solía elegir determinado color para un traje de corte, o una melodía para una canción, sin relacionarlos 
con las leyes cósmicas. (Burckhardt 1992: 88) 
5. Rechaza enérgicamente la crítica occidental en cuanto ha puesto en duda interpreta-
ciones admitidas oficialmente por la comunidad musulmana. 
Historicidad del Hadiz.- Burckhardt recurre al argumento de autoridad, afirmando que no se puede desdeñar la validez 
de los trece siglos de erudición musulmana que avalan la autenticidad del hadiz; que algunos "especialistas modernos" 
han establecido criterios "diabólicos" para negar su validez, ignorando la buena fe de innumerables sabios 
musulmanes, "hombres que temían a Dios y al infierno". Burckhardt llama "criterios" a lo que en realidad son 
conclusiones: los verdaderos criterios de la crítica consisten en la fidelidad a una metodología rigurosa, que conduce a 
demostrar la cronología tardía del hadiz, la accidentalidad de algunos hadices, los hadices contradictorios, los 
préstamos bíblicos y evangélicos apenas disimulados, etc. El disfraz del hadiz ha servido también para ocultar 
sistemáticamente el origen de muchos fragmentos culturales procedentes de la Antigüedad clásica. El Hadiz fue una de 
las ficciones literarias más completa y lograda, que surgió para "vestir" doctrinas y opiniones contemporáneas como si 
fueran tradiciones del Profeta (hadices) transmitidas por una cadena de informadores cualificados."Los hadices que 
buscan apoyo en la autoridad de Mahoma o de los ashab, compañeros de éste, no contienen información más o menos 
correcta de los primitivos tiempos del islam; son sólo reflejo de las opiniones de sus autores". 
6. Ignora las críticas que desde dentro del islam se han producido respecto a algunas de 
sus leyes o costumbres discriminatorias: nada dice del movimiento antiárabe de la shu'u-
biyya, ni de las críticas que esporádicamente (desde Averroes) han tratado de la condi-
ción de la mujer en el islam. 
Averroes ya escribió en el siglo XII: "Nuestro estado social no deja ver lo que de sí pueden dar las mujeres. Parecen 
destinadas exclusivamente a dar a luz y amamantar a los hijos, y ese estado de servidumbre ha destruido en ellas la 
facultad de las grandes cosas. He aquí por qué no se ve entre nosotros mujer alguna dotada de virtudes morales: su 
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vida transcurre como la de las plantas, al cuidado de sus propios maridos. De aquí proviene la miseria que devora 
nuestras ciudades porque el número de mujeres es doble que el de hombres"51. 
Ziya Gök Alp (fallecido en 1924) reclamaba que se reconociera la igualdad jurídica de las mujeres. El poeta iraquí Jamil 
Sidqi al-Zahawi, por ejemplo, fue uno de los primeros en criticar, con gran audacia, la sujeción social de las mujeres. 
En varios países las mujeres de clase media han iniciado, en el siglo XX, la lucha por la emancipación52. 
Es sorprendente que Burckhardt justifique la discriminación de la mujer en el islam, es decir, la superioridad legal del 
varón, la poligamia, la reclusión de la mujer, el matrimonio impuesto, etc., en una época en que han surgido voces 
musulmanas críticas contra algunas de estas costumbres. 
7. Minusvalora la importancia del factor humano, llevado por una sensibilidad esteticista, 
individualista y "romántica". 
El capítulo V ("Cielo y Tierra") dedicado a la agricultura se inicia con un poema andalusí que comienza con el verso 
"el hombro curvado inclinado hacia la tierra", que no se refiere al sacrificado esfuerzo del campesino, sino al 
"esfuerzo" impersonal de un aparato mecánico, la noria; no alude Burckhardt a los hombres que cultivaban los 
campos, que todavía en el siglo X eran en buena parte cristianos, sino que se recrea en describir un paisaje cruzado por 
ríos en los que, "aquí y allá, giraban norias de gran tamaño", que elevaban el agua canalizándola hacia las huertas y 
campos colindantes, norias que solían ser comparadas por los poetas árabes con las esferas celestes o con las nubes. 
Sin preocuparse por averiguar la auténtica historia y sin ninguna perspectiva crítica, el 
resultado es que poco puede elucidar de hechos tan decisivos como la desintegración del 
califato, ya preanunciada por la fitna de finales del siglo IX. Desdeña la importancia de 
revueltas como la de Ibn Hafsún, y despacha el episodio de los mártires de Córdoba 
expeditiva y sesgadamente. Ignora la dura existencia de la 'amma y de los dimmis; el sufri-
miento de los eunucos; las indignidades que padecían las esclavas cantoras; los celos de 
las esposas polígamas; los temores que causaba a las niñas el matrimonio impuesto con 
hombres mayores; las decisiones despóticas y crueles de los emires; las amenazas que 
pendían sobre las propiedades de los súbditos al albur de la codicia de los poderosos... 
Ignora la división étnica del trabajo, que privilegiaba a los árabes y castigaba a la pobla-
ción indígena, así como la importancia de las diferencias sociales y económicas. 
La poligamia, justificada y hasta elogiada por Burckhardt, era privilegio de unos pocos. De la opulencia del grupo 
privilegiado de los dignatarios, a quienes el califa agasajaba con telas lujosas del tiraz, puede dar una idea el regalo que 
Ahmad ibn Shuhayd hizo a 'Abd al-Rahman III, cuando en 929 recibió el "doble visirato", compuesto de maderas 
preciosas, piezas de seda y oro, pieles preciosas, etc. El pueblo, la 'amma, utilizaba para su uso personal objetos 
ordinarios, de materiales sencillos o bastos y resultado de técnicas simples. Los objetos sofisticados y lujosos, por sus 
materiales, elaboración y ornamentación, eran producidos para el disfrute de la casta dirigente en el entorno del 
monarca. 
DESATENCIÓN A LA HISTORIOGRAFÍA 
Otorga una gran importancia a la reconstrucción subjetiva del pasado, frente al análisis 
documentado y crítico. 
Una obra de arte se ve, nos proporciona una vivencia y ésta nos hace comprender intuitivamente, sin necesidad de 
rodeos intelectuales, un determinado modo de ser y de querer. Con esa vivencia podemos relacionar después toda 
clase de conocimientos intuitivos en relación con la cultura que nos ocupa. (Burckhardt 1992: 11) 
Realiza valoraciones e interpretaciones no confirmadas por la historiografía. 
Los árabes no eran originariamente agricultores, sino pastores y comerciantes; sin embargo, dice Burckhardt, 
"supieron adaptar todas sus empresas a un método"; el argumento se enfrenta a la evidencia histórica: no siempre dieron 
                                                 
51 Fanjul (2004b). La quimera de al-Andalus, p.10. 
52 En Persia, ni los críticos extranjeros ni los liberales y reformistas musulmanes mostraron mucho interés por los derechos de la 
mujer, pero las propias mujeres persas iniciaron la lucha por la emancipación. Una figura notable fue Qurrat al-Ayn (1814-1852), la 
hija mayor de un eminente teólogo musulmán shií. [...] Predicó sin velo y denunció la poligamia. Fue martirizada, con al menos otras 
27 babis, y torturada hasta la muerte. (Lewis (2002b). ¿Qué ha fallado?, p.117) 
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con el método oportuno, pues no lo aplicaron, entre otras, a la fundamental empresa de la transmisión del poder ni a 
la articulación racional de las relaciones de los súbditos con el soberano. 
Incluye errores e inexactitudes puestos de manifiesto por la historiografía incluso mucho 
antes de publicar su libro. 
Burckhardt incurre en la nada excepcional identificación errónea de Recemundo con el autor del Calendario de Córdoba: 
"Rabi b. Zayd o Recemundo aprovecharía muchas cosas de las costumbres españolas que existían ya antes del dominio 
musulmán". Señala Ann Christys que tal identificación es consecuencia de dos errores característicos de la moderna 
historiografía sobre al-Andalus.  
Burckhardt acepta como histórico el discutido relato acerca de la primitiva catedral cristiana cordobesa, compartida 
durante una época por fieles de ambas religiones, que rezaban separados por un muro, hasta que 'Abd al-Rahman I 
mandó derribarla y edificar la mezquita53; no tiene en cuenta las reflexiones planteadas treinta años antes de su 
publicación por Manuel Ocaña Jiménez, que afirma que el origen del edificio de la mezquita de Córdoba es uno de los 
muchos episodios cuyos detalles han sido "oscurecidos por el tiempo" y "sustituidos por conjeturas"54: el templo 
nunca fue compartido, pues si lo hubiera sido, cuando los musulmanes tomaron posesión de la segunda mitad, 
hubieran encontrado, al menos temporalmente, el espacio adicional que buscaban, sin que fuera necesaria la 
demolición del edificio. Y concluye afirmando que, "dada la ausencia de toda prueba de que la iglesia era compartida 
por las dos religiones, me inclino a creer que esto era una invención de los historiadores"55. 
Acepta dos versiones diferentes de una misma realidad, sin que le importe la incon-
gruencia entre ambas, a la manera de un "movimiento pendular". 
Burckhardt resume la relación de Juan de Gorz cuando es recibido por 'Abd al-Rahman III: el califa aparece sentado 
en un diván –en un marco de lujo y ostentación. En la narración de Juan de Gorz, el califa se encontraba en una 
cámara solo, "como una divinidad, para nadie o para muy pocos visible, las suntuosas telas de que estaba cubierto, 
confundían a la vista las paredes con el pavimento. Allí, y en medio del lujo más espléndido, se hallaba el monarca 
recostado en un cojín",  "cruzando una pierna sobre la otra, para comer o para conversar. Cuando Juan se presentó 
ante él, le dio a besar la palma de su mano, favor que no dispensa a ninguno de sus vasallos ni de los extranjeros, así 
como tampoco a los inferiores o personas de poco viso, presentándola tan sólo a los grandes personajes o a los que 
recibe con la mayor pompa". Poco después, en la página 49 de La civilización hispano-árabe,  reproduce la recepción de 
'Abd al-Rahman a los embajadores francos. Según Ibn al-'Arabi, los embajadores "llegaron a un patio sembrado de 
arena, en cuyo centro estaba sentado el Califa, con vestidos raídos y que le quedaban pequeños: todo lo que llevaba 
puesto no valdría cuatro dirhemes. Permanecía sentado en el suelo". 
Burckhardt reproduce correctamente la primera parte del relato de Juan de Gorz sobre la partida del monje de la corte 
cordobesa: "De allí a algún tiempo volvió el rey a llamar a Juan, con el que conversó larga y familiarmente, e 
informándose del poder y dotes de nuestro emperador, del número y valor de sus tropas, de su esplendor y riquezas, 
de su táctica de guerra y de sus triunfos y de otras muchas cosas de este género". Hasta aquí, la versión de Burckhardt 
se atiene al relato original. Pero a continuación, la adaptación se aleja sustancialmente de éste.  
Relato de Burckhardt:: Relato de Juan de Gorz: 
['Abd al-Rahman] censuró la política de Otón I por no 
haber sometido totalmente a la nobleza, y mostró tener tal 
conocimiento de la naturaleza humana, que Juan de Gor-
ze volvió a su tierra sintiendo el máximo respeto ante su 
sabiduría y cultura. (Burckhardt 1992: 51) 
Jactándose ['Abd al-Rahman], por su parte, de sus propios 
recursos y haciendo notar cuán superiores eran sus ejérci-
tos a los de los demás reyes de la tierra. Pocas palabras 
contestó a esto Juan, limitándose a satisfacer en algún 
modo los deseos del rey, y, por último, añadió: "Lo que sí 
puedo decir es que no conozco monarca alguno de este 
mundo que pueda competir con el nuestro en extensión 
de territorio, en armas o el caballos". 
Burckhardt destaca la personalidad de 'Abd al-Rahman III y pone en su boca palabras que sólo el posterior juicio de la 
historia podía proferir, que el monje alemán no menciona. Burckhardt omite que Juan de Gorz ensalza los recursos del 
imperio alemán –en detrimento de los que poseía el califa cordobés– y no demuestra sentir "el máximo respeto" por la 
sabiduría de 'Abd al-Rahman que Burckhardt le atribuye. 
                                                 
53 cf. Burckhardt 1992: 17. 
54 cf. Ocaña Jiménez (1998). The Basilica of San Vicente, p. 257. 
55 Given the absence of any evidence that the church was shared by the two religions, I am inclined to believe that this was a fantasy 
on the part of the historians. (Ocaña Jiménez (1998). The Basilica of San Vicente, p. 267) 
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Exagera aspectos positivos de la historia islámica y omite otros negativos, encubre las 
verdaderas razones de un acontecimiento; por ejemplo, no explica las verdaderas causas 
del estrechamiento y sinuosidad de las calles de las ciudades musulmanas y de la pérdida 
del plano ortogonal romano –que por otra parte, no considera una pérdida sino una ga-
nancia; atribuye un origen árabe a la agricultura de regadío peninsular 
La ciudad islámica según Burckhardt: Comentario: 
Los barrios residenciales ... estaban construidos sin un 
plano rígido, conforme se iban formando y uniendo 
bloques de viviendas según la voluntad de las familias o 
clanes, y los caminos que conducían a cada portal se 
reducían frecuentemente a pasadizos estrechos y angulo-
sos. [...] La ciudad islámica carecía de aquellos rasgos que 
el urbanismo romano había legado al cristianismo medie-
val, es decir el cruce de las calles axiales orientadas hacia 
los puntos cardinales, con una plaza pública en el centro, 
que servía de mercado y lugar para celebrar actos oficia-
les. Lo típicamente árabe es la presencia primaria de un 
mercado al abrigo de un santuario, alrededor del cual se 
agrupan las viviendas con la libertad de un campamento 
beduino, es decir según la voluntad de las familias y de los 
individuos. Esta disposición tiene su lógica. La mezquita 
en el centro es el corazón de todo el cuerpo urbano, el 
mercado con sus vías de acceso corresponde a los órga-
nos de asimilación, mientras que los patios interiores y 
jardines de los barrios residenciales desempeñan el papel 
de los pulmones. (Burckhardt 1992: 59) 
La irregularidad de las calles se origina porque los particu-
lares expropian el espacio público, sin encontrar obstácu-
los legales. El plano ortogonal de las ciudades romanas es 
destruido por los intereses individuales. El poder político 
no se inmiscuía en este proceso. Únicamente se respeta la 
norma de no abrir las puertas frente a frente y no elevar 
las casas por encima de las del vecino, porque eran normas 
cuyo cumplimiento era impuesto por los propios ciudada-
nos. 
Sobre la agricultura andalusí, Burckhardt participa de la tendencia a exagerar la importancia de los topónimos árabes, 
de los nombres de las plantas procedentes del árabe y de las vivaces descripciones de la horticultura medieval de auto-
res árabes; desde este punto de vista, las tradiciones más antiguas de Iberia son pospuestas o atenuadas a favor de una 
interpretación que destaca la importancia de la emigración y los fenómenos de difusión o incluso la plena sustitución 
cultural; se llega así a la conclusión de que la agricultura islámica difería notablemente, en productos y técnicas, de la 
anterior agricultura del mundo romano-mediterráneo. 
Burckhardt da por buena la tópica cifra del millón de habitantes para la población de Córdoba; los datos de los 
cronistas musulmanes son muy exagerados. 
La biblioteca de Al-Hakam II. Dice Burckhardt: Comentario: 
Alhaquem II [...] posee una biblioteca de 400.000 volú-
menes, todos pasados por sus manos (Burckhardt 1992: 
52) 
Tuvo tiempo libre para fomentar, siguiendo su inclina-
ción natural, las artes y las ciencias. Se dice que conserva-
ba en su biblioteca 400.000 volúmenes, gran parte de 
ellos anotados por el propio califa con datos relativos a 
su procedencia y sus autores. (Burckhardt 1992: 18) 
"La cifra oscilaría entre 20.000 y 40.000 volúmenes"56; es 
una leyenda la noticia de que el califa había leído y anotado 
todos los libros de su biblioteca57. "Debe rechazarse la 
cifra tópica de 400.000 volúmenes", que las fuentes árabes 
atribuyen a la biblioteca de Alejandría y a alguna biblioteca 
privada de las que "aparecieron, durante los siglos X y XI, 
en Córdoba, Sevilla, Almería, Badajoz, Toledo, Zaragoza, 
etc."58 
Burckhardt no menciona la quema de libros de Almanzor 
ni la destrucción de la biblioteca califal pocos años des-
pués, ni otras destrucciones y quemas de libros habidas en 
al-Andalus, pero no olvida mencionar la llevada a cabo por 
Cisneros de libros árabes en 1499. 
                                                 
56 Sánchez-Moliní (1999). Las bibliotecas y al-Andalus, p.87. 
57 cf. Sánchez-Moliní (1999). Las bibliotecas y al-Andalus, p.87. 
58 Samsó (1985). Ciencia musulmana en España, p.8. 
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Propone frágiles interpretaciones basadas en argumentos filológicos. 
Fundándose en un topónimo suizo ("bisse des Sarrasins", canal de los sarracenos), Burckhardt sugiere que los 
musulmanes que recorrieron el sur de Francia, de mediados del siglo IX a mediados del X, llevaron a cabo una labor 
civilizadora difundiendo métodos y técnicas agrícolas. Sin embargo, es una afirmación inaceptable porque los árabes 
no fueron allí como colonos sino como piratas y bandidos que ocuparon algunos enclaves fortificados en la costa, 
desde donde se dedicaban a lanzar incursiones contra una extensa región del sur de Francia y norte de Italia59. "Desde 
al-Andalus salieron los musulmanes que, entre 891 y 894 se establecieron en Fraxinetum, donde fundaron un estado 
pirata que duró 80 años"60. 
Arlès fue saqueada en 842 y en 850 los piratas fracasaron en un nuevo ataque; en 869 es capturado su obispo, que 
muere al poco tiempo, por los sarracenos establecidos en la Camarga; en 891-894 los bandidos ocupan Fraxinetum, en 
Saint-Tropez; los invasores saquean el condado de Fréjus y la capital; arruinan el monasterio de San Víctor, remontan 
el Ródano, depredando el Valentinois y el Viennois. A principios del X, llegan hasta los Alpes, incendian el monasterio 
de Novalaise y ocupan los puertos del macizo montañoso. Se internan por los valles italianos, destruyendo el 
monasterio de Oulx y penetrando por el Piamonte; en 933, columnas ligeras mantenían en dichas comarcas un 
régimen de terror, mientras que el grueso de las fuerzas sarracenas se atrinchera en el distrito de Fraxinetum, próximos 
al mar; en 939, los sarracenos atacan la abadía de Saint-Gall, cuyas riquezas codiciaban; en 945, una expedición 
emprendida por Hugo, rey de Italia, y Romano Lecapene, emperador de Constantinopla, no logró expulsar 
definitivamente a los moros de Fraxinetum. En 972, Otón el Grande libra la Provenza del peligro sarraceno 
definitivamente61. El topónimo que menciona Burckhardt, obviamente, no puede indicar ningún episodio civilizador 
que no existió. El procedimiento que sigue para establecer el significado toponímico es caprichoso: sería más adecuado 
el método inverso, intentar descubrir el por qué de tan peculiar nombre a partir de sus antecedentes históricos. 
CONCLUSIONES 
Burckhardt selecciona algunos aspectos del pasado andalusí con el fin de ilustrar "aquellos valores precisos que no 
tienen sólo importancia histórica"62; recurre a la explicación providencialista63; expone, con la convicción de un 
converso, algunas tesis islámicas, bajo el punto de vista del sufismo, subestimando u omitiendo importantes 
conclusiones de los estudios históricos. La civilización hispano-árabe es un libro anacrónico en muchos sentidos, pues 
ignora las innovadoras tesis de pioneros como Goldziher, Schacht y otros, que habían sido publicadas cuando salió a la 
luz. Por otra parte es un libro actual, en cuanto refleja la viva aspiración del hombre moderno a la búsqueda de Utopía, 
que Burckhardt sitúa no en una isla remota o en un futuro lejano, sino en el beatificado pasado andalusí. El método 
propuesto por Burckhardt, de sustituir la Historia por el estudio intuitivo de algunas obras artísticas o literarias, resulta 
a todas luces insuficiente. Burckhardt confiesa que la Historia no puede captar la Verdad o la Esencia de una 
civilización tradicional porque está centrada en las circunstancias socioeconómicas mientras que sí es posible por 
medio del análisis de obras relevantes de arte o literatura porque superan las limitaciones de lo económico y lo social: a 
la vez que descarta la Historia como método idóneo para "entrar en comunicación directa" con una cultura del pasado, 
propone como alternativa "la contemplación de una obra de arte", que represente un "núcleo espiritual"; el 
planteamiento demuestra pronto sus carencias. Burckhardt se vale a menudo de las comparaciones con otras culturas y 
religiones con el fin de respaldar o justificar tal institución o tal aspecto de la cultura andalusí frente a las críticas. 
                                                 
59 Un tercer asedio temporal de los musulmanes en Italia fue la colonia sarracena del Garigliano, digna hermana de la de Fraxeneto y 
Saint-Tropez, cuya vida hasta su destrucción en el 915 fue de absoluta correría y rapiña. Lo mismo puede decirse en cuanto a correrí-
as y rapiñas con respecto a toda Italia, donde en las memorias y crónicas locales se podría reconstruir la amplitud del azote sarraceno. 
(Gabrieli (1967). Mahoma y las conquistas del islam, p. 204) 
60 cf. Extract from the Encyclopaedia of Islam (1999). Qursan. 
61 cf. Lévi-Provençal (1967). España musulmana, p. 354. 
62 cf. Burckhardt 1992: 9. 
63 Por ejemplo, al dar cuenta de las primeras conquistas de los musulmanes: "Es imposible imaginarse la fuerza combativa de los 
ejércitos musulmanes sin ese celo religioso, estímulo de un pueblo que sabe que Dios está de su parte. Tanto más sorprendente es el 
hecho de que, una vez depuestas las armas, los musulmanes tratasen a cristianos y judíos con una tolerancia como no la solían practi-
car ni los judíos ni los cristianos dentro de sus propios dominios". (Burckhardt 1992: 29) 
Un suceso será histórico cuando entre en juego lo específicamente humano: la libertad, la responsabilidad, la decisión y, con ello, la 
posibilidad de un error voluntario y la culpa. Esto constituye, por otra parte, el motivo de la singularidad esencial, del carácter irrepe-
tible e inconfundible de lo verdaderamente histórico y, ante todo, de que un suceso histórico nunca pueda calcularse de antemano a 
base de lo ya sucedido... Pertenece a la esencia de la historia estar basada en la libertad y en la decisión y que, por tanto, puede darse el 
mal en ella, mientras que carece de sentido utilizar este concepto con relación a la evolución... Junto y fuera de las “evoluciones” de la 
vida espiritual en la ciencia, en las artes y en la explotación de las energías naturales... hay otro acontecer “histórico”, irrevocable e 
incomparable, completamente distinto, que nace y surge de la libre decisión del hombre y, a su vez, tiene parte en la naturaleza de los 
actos volitivos humanos, lo que significa, por ejemplo, que no es pronosticable ni calculable a base de leyes evolutivas o históricas y 
que posee, además de la mera realidad, la cualidad de tener que responsabilizarse. (Pieper, J. (1968). Esperanza e historia. Salamanca: 
Sígueme, p. 34-42) 
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Los hechos históricos no justifican el intento de Burckhardt de igualar el valor de las culturas tradicionales; la cultura 
islámica no es equivalente a la cristiana; no son casos particulares de un modelo universal, el "mundo tradicional". Una 
condena sin matices del mundo moderno cae en la parcialidad de ignorar sus logros; la creencia en los valores de la 
persona es creación de la cultura cristiana occidental, sin contrapartida en la islámica. No es casual que no haya surgido 
en el islam una Declaración de Derechos de 1948, que ésta no haya sido suscrita por muchos Estados musulmanes o 
que sea incumplida de hecho incluso por los que la han aprobado. La historia no confirma la pretendida superioridad 
moral del islam frente al cristianismo ni la creencia que el islam ha constituido la mejor comunidad humana. En la alta 
Edad Media gozó de superioridad material sobre Europa, tras haber absorbido y difundido los logros civilizadores de 
Bizancio, Persia, la India y conservado parte del legado griego. 
Burckhardt se aparta de la objetividad en su narración de la historia de al-Andalus por no contrastar ni depurar las 
fuentes; al identificar la Historia con la Historia materialista; cuando viste la ideología con indumentaria histórica, 
cuando dice no a la Historia pero escribe un libro de historia. Ha tendido a exagerar la importancia de algunos hechos 
o a devaluar otros que contradecían sus opiniones y sus presupuestos ideológicos; minimiza generalmente la 
importancia del factor político: ignora u omite la inestabilidad y la fragilidad del poder, adorna a Hixam I, 
empequeñece a Ibn Hafsún, no trata de la inexistencia de un orden comunal en al-Andalus o explica superficialmente 
cuestiones tan cruciales como la desintegración del califato. Preguntas que La civilización hispano-árabe ni siquiera plantea 
con un mínimo de rigor: el por qué de las innumerables guerras civiles, de las sublevaciones endémicas; de las 
usurpaciones y deposiciones de los soberanos "legítimos"; de la tendencia a la fragmentación, que se revela con toda su 
crudeza en la desintegración del califato y las diversas oleadas de taifas. ¿Por qué una conjura temprana asesinó al 
segundo gobernante de al-Andalus? ¿Por qué el final del dominio musulmán, en la conquista de Granada, fue facilitado 
por una guerra fratricida? Burckhardt no menciona el problema de la escasa aceptación social del poder; no se refiere a 
la evolución de los supuestos de legitimidad; no trata del intento o la necesidad, permanentemente renovados, de crear 
una apariencia de legitimidad. La civilización hispano-árabe no describe tanto un fragmento de la historia como la 
mitificación de al-Andalus, una de las caras del proteico discurso utopizador. 
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